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EL MONACATO BUDISTA 
No ha pasado a la historia. Todavía quedan naciones en el Asia, 
donde el Budismo mantiene una profunda vida monástica. Por otra 
parte, la historia -literaria, artística, religiosa y aun política- de 
casi todos los países asiáticos, está vinculada a la vida de los mon- 
jes budistas. La Tailandia de hoy, según las estadísticas del 1960, 
en una población de 24 millones, cuenta con 249.555 monjes l. En 
Ceilán, de los cinco millones y medio de personas que profesan el 
budismo, más de 25 mil pertenecen a los círculos monacales: 10.482 
novicios, y 14.425 monjes ya formados 2. En el Tibet, los monjes in- 
tegran muchas de las Universidades; la de Hbras-spuñ cuenta con 
más de 7.700 monjes, el monasterio de Se-ra comprende tres cole- 
gios universitarios con 5.500 monjes, etc.3. La misma vitalidad se 
puede encontrar en otros rincones del Asia. 
En nuestro estudio, prescindiendo de límites geográficos y aun 
temporales, presentaremos una síntesis del monacato budista. Sus 
instituciones, ideas y prácticas, mantienen una línea que une el 
presente con el pasado, y a los hombres de diversas culturas. Las 
fuentes para el estudio del primitivo monacato se conservan en los 
textos del canon pZli pertenecientes al Vinaya-pitaka4. La lectura 
N. B. Como las fuentes budistas que usamos en nuestro estudio (véase no- 
ta 41, pertenecen al canon Pali, en la transcripción de los términos originales 
preferimos el Pali al sánscrito. (Por razones tipográficas prescindimos de la 
puntuación sub-consonante). 
1 K. E. W a r s ,  Thai Buddhism, its rites and actimties, Bangkok 1960, p. 1. 
2 Datos tomados de V. PERNIOLA, Buüdhism in M o d m  Ceylon, "Studia Missio- 
nalia" 12 (1962) p. 76. El monacato del Ceilán por haber permanecido aislado con 
características pre-mahayanas, ofrece datos interesantes. Cfr. las obras de A. BA- 
REAU en la Bibliografía al final de nuestro estudio. 
3 D. DELANNOY, La me monnstique au Tibet, en "Présence du Bouddhisme" 
C= "France-Asie". 16-1959-), p. 773; el monacato del Tibet ha integrado en la 
comente del Vinaya pali, los valores de los monjes samnyUsi, y la ideología 
brahamánica de los Upanisad. 
4 De las tres grandes dix-isiones del canon Pali o Tipitaka (=tres cestos o co- 
lecciones"). el Vhya-pi taka (="Colección de la Disciplina") contiene el material 
relacionado con la disciplina monástica; consta de cinco vo1úmenes:Bhikkhu- 
Vibhnñga, Bhikkhuni- Vibhnñga, MahÜ-Vagga, Culla-Vagga, PariuZra-Pitha, edita- 
dos por H .  -G: The Vinaya Pitakam, 5 vols., (P. T. S.) London 187983; 
hemos tenido delante esta edición, y la seguimos en las citas, indicando con 
números romanos la sección, y con los grabes el capítulo y el párrafo. La for- 
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de estos textos y una atención a la historia posterior, constituyen 
las bases de nuestras reflexiones. 
En la India primitiva, nos consta con certeza de la época con- 
temporánea al histórico Buda, vivían errantes, sin formar comu- 
nidad, algunos monjes mendicantes como los famosos ~aribbüjaka 
Característico de estos monjes era la soledad, y como actividad esen- 
cial pedir limosna. Se les llama también bhikkhu (sanc. bhiksu). nom- 
bre que perdurará en la tradición budista. Con un estilo de vida 
parecido encontramos en aquella época a los samnayüsi brahamáni- 
cos. Todos lcs años, la época de las lluvias con su dureza implacable 
obliga a estos solitarios a reunirse y vivir juntos. Es un detalle 
interesante por su evolución posterior. En estos primeros ascetas 
se va señalando cada vez más la tendencia hacia la vida en comu- 
nidad bajo la presencia de un guía. De estos primeros tiempos es 
la palabra satthci, que designa al que preside; aun no se habla de 
autoridad, y el que preside es un anciano o simple maestro que 
dirige con su doctrina a los monjes reunidos. Algunos de estos maes- 
tros han pasado a la historia como hombres célebres por sus ideas, 
baste recordar a Sañjaya que cuenta entre sus dirigidos a dos hom- 
bres que pronto pasan a ser discípulos de un nuevo maestro llamado 
Sakyamuni, que para estos días ya ha alcanzado la iluminación y es 
Buda 6. 
Acabamos de ver a Buda rodeado de discípulos, ¿llegaron a for- 
mar una auténtica comunidad? En los primeros años del Budis- 
mo, la vida cenobítica es desconocida; son m8s bien eremitas. Se- 
mación definitiva de estos textos hay que colocarla hacia el s. rv a. C., aunque 
las ideas y prácticas entroncan con tradiciones más primitivas, cfr. OLDENBERG, 
en la Introducción a la edición citada, pp. XXXVIII SS. Sobre las primeras 
redacciones del Vinaya, infiujos, etc. E. FRAUWALLN!~, The earliest Vinaya and the 
Beg.innings of Buddhist Literature, Roma 1956. Entre las traducciones actuales, 
véase la inglesa de 1. B. HORNER, The Book of Discipline, 4 vols., London 1949-62. 
De la segunda división del canon, llamada Sutta-pitaka ("colección de sutta 
O discursos"), citaremos frecuentemente el D h a m m p a d a  ("huellas de la leyn). 
y el Sutta-Nipüta ("discursos en secciones"), editados también por la "Pali Text 
Society", London 1914 y 1913 respectivamente; ambas ediciones, además de las 
secciones y capítulos, presentan una división en versículos, que citaremos. Exis- 
ten diversas traducciones en lenguas modernas, como las italianas publicadas 
por la casa P. Boringhieri, Torino 1961, y 1962; las primeras que se publicaron 
en inglés forman parte de los "Sacred Books of the East", Oxford, 1881. 
5 Al origen del monacato dedica N. Durr el cap. 11 de su obra Early Monos- 
tic Buddhism. nueva ed., London 1960. E. L M n m  en su Histoire du Bouddhime 
Ind ia ,  vol. 1, Louvain 1958, p. 58 ofrece una lista de las diferentes clases de 
monjes que pululaban en la India del s. VI a. C.; de éstos. los Ajivikas le dis- 
putarán al Budismo. por algún tiempo, la popularidad con sus teorias extrava- 
gantes, cfr. A. L. BASHAM. History and Doctrines of the Afivika, London 1951. 
6 La historia está narrada en el Mahñ-Vagga, 1, 23; uno de los discípulos era 
SBriputta representante desde ahora de la tendencia más antropocéntrica y auto- 
sotenológica del budismo, siempre en oposición a la comente más religiosa que 
inicia Ananda, otro discípulo de Buda. 
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gún la doctrina más primitiva, cada hombre ha de encontrar y 
realizar su propio camino '. La vida asocial, en la soledad, es pre- 
ferida. No es sino consecuencia de la ideología más auténtica del 
budismo Theravada: el hombre hace su propia historia, que la ley 
del k a m m  se encarga de remunerar infaliblemente, y es el mis- 
mo hombre quien se salva de esta férrea ley. La liberación (mutti) 
es obra personal, fruto de una auto-disciplina manifestada en la 
moralidad (sila), y en la meditación (samüdhi) o disciplina men- 
tal, que abre el camino a la sabiduría (prafiñu), luz debeladora de 
toda ignorancia, y por lo tanto de todo cambio, apego y pecado. 
Estos tres términos definen la auténtica disciplina budista (tissikha). 
En esta concepción, el monasterio lo más que puede suponer para 
un budista es la ocasión de trabajar más fácilmente por alcanzar 
la iluminación y la extinción de todos los deseos y apegos. Sobre 
estas ideas, ahora apuntadas, volveremos al hablar de la función 
del maestro, y del sentido de la fuga del mundo. 
Con todo, durante la vida de Buda, algunos grupos de sus dis- 
cípulos comenzaron a reunirse organizando los primeros tentativos 
de vida comunitaria; nunca perdían estas comunidades ef sabor 
eremítico. Este hecho se revela en el vocabulario técnico del pri- 
mitivo budismo; se habla de los üvüsa o colonias de monjes, a los 
que se llama bhikkhu, término que ya conocemos; estas colonias 
están integradas por varios edificios de forma rectangular (vihüra), 
que contenían una serie de celdas particulares (parivena), con una 
ventana, una estera y un cojínR, más una gran sala para las ce- 
remonias en común. Esta composición arquitectónica se solía le- 
vantar en un parque frondoso (Ürüma), donación casi siempre de 
un fiel budista; una cerca rodea este paraje, que suele poseer una 
fuente de agua junto a la puerta de ingreso 9. Son los primeros ele- 
mentos qe más tarde alcanzarán un significado especial. La pala- 
bra sangha (orden, comunidad), parece que se aplica ya a estas 
comunidades antiguas, y desde ahora será el término consagrado 
7 Estas ideas se repiten constantes en los textos del Budismo, por ejemplo 
en el Mahü-Vagga, 1, 11 (el capítulo es breve, pues sólo tiene dos números); 
véase el texto que explicamos en la nota 33. Una síntesis bien hecha en Walpola 
RAHUU, L'Enseignement fondamental du Bmddhisme, "Présence du Bouddhis- 
me", o. c., pp. 261-272. 
8 Mahá-Vagga, 1, 25, 1516; Culla Vagga, VI, 2 SS.; en este Ultimo libro se 
cuenta que un monje pintó en el uihllra algunas figuras de hombres y mujeres; 
Buda le reprendió, y sólo permitió pintar flores, CulZa-Vagga, M, 4. Al princi- 
pio, mhára significaba templo y celda, véase LAMOTIF. Histoire du Bouddhisme 
Indien, o. c., p. 348, sobre la arquitectura primitiva, p. 556. 
9 Mahii-Vagga, VI, 23, 1; 111, 5, 6, SS.; Culla-Vagga, V, 17, 1. MBs tarde se formó 
en Ceilán una secta. los Arannavasi, o monjes "del parque frondoso", que se 
contraponen a los Gamavasi o monjes de la ciudad; hacia el s. XIII penetraron 
en Tailandia, W w ,  Thai Buddhism, o. c., pp. 185, 264. 
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_para designar el monaquismo budistalo. El estilo de vida de estos 
primeros monjes era similar al  de los ascetas contemporáneos; for- 
m a n  como una secta cualificada, con su propia doctrina, dentro 
de los grupos de los Paribbajaka; todos los días dedican varias ho- 
ras a pedir limosna. 
Algunos relatos de las escrituras budistas, proporcionan datos 
para reconstruir los primeros pasos dentro de la vida monacal. Una 
.página del Culla-Vagga, con un estilo puramente oriental, transmite 
el discurso de  Buda permitiendo a los monjes vivir en casas. En el 
.contexto encontramos detalles sobre el género de vida de  los monjes, 
Cuando vivía Buda, el Bienaventurado, en Rajahaga bajo un 
techo de bambú, en la región de Kalandakaniviipa, no había aun 
concedido a los monjes permiso para usar casas estables. Y los 
monjes que le seguían, habitaban donde podían: en la selva, al pie 
de los árboles, en las colinas, en los montes, en las cuevas, en los 
cementerios, en sitios abiertos, en chozas. Por la mañana, tenían 
que volver de donde habían descansado: de la selva, del pie de los 
árboles, de las colinas, de los montes, de las cuevas, de los cemen- 
terios, de los sitios abiertos, de las chozas, llamando la atención 
de todos con sus idas y venidas, con su forma de mirar, de reco- 
ger los brazos, con la modestia y el perfecto comportamiento. En- 
tonces un hombre rico de Rajagaha vino temprano al parque, y vio 
estos monjes que volvían por la mañana de la selva, del pie de 
los árboles, de las colinas, de los montes, de las cuevas, de los ce- 
menterios, de los sitios .abiertos, de las chozas, llamando la aten- 
ción de todos con sus idas y venidas, con su forma de mirar, de 
recoger los brazos, con la modestia y el perfecto comportamiento. 
Entonces dijo el rico, "Reverendos, ¿no podría edificarles unas cel- 
das donde pudiesen habitar?", -"Oh rico, el Bienaventurado no 
nos ha dado permiso para usar celdas", -"En este caso, pedid 
permiso". El Bienav.enturado respondió, "Oh monjes. os permito 
usar para vuestro descanso cinco clases de moradas diferentes: 
celdas, celdas de Bengol, edificios, casas cubiertas y chozas" 11. 
Por lo que se deduce del texto, estas "moradas" no  eran para 
-vivir establemente formando una comunidad, sino sitios de des- 
canso con sabor eremítico. Pero es un paso hacia la vida comunita- 
-ria. Otra redaccibn que nos conserva el Mahü-Vagga 12, presenta a l  
pueblo lleno de compasión hacia estos monjes que no  tienen mora- 
da,  y han de  i r  y venir durante la época de las lluvias con tantas 
molestias, "mientras los pájaros tienen sus nidos en los árboles". 
E l  Bienaventurado concedió permiso de residencia, -la palabra 
10 Dvm, Early Monastic Buddhisrn, o. c., p. 17. 
Culla-Vagga, IV, 4, lss.; la última frase es demasiado técnica y la tra- 
ducción difícil, aunque la idea quede clara; cfr. H. KERN, Manual of Indian 
Buddhism, Strasburg 1896, p. 81, donde encontrar datos interesantes. 
12 Nahü-Vagga, 111, 1, 1-2. 
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supone una permanencia más o menos duradera bajo techo-, du- 
rante  la época de las lluvias, "son dos, oh monjes, los días señala- 
dos para empezar al residencia, el más temprano el día después 
de la luna llena del mes de Asálhi.. .". Durante tres meses, los mon- 
jes podían permanecer recogidos y unidos. 
Mucha luz nos puede dar para comprender el sentido de la más 
primitiva smgha  u Orden, el análisis de  algunas vocaciones, rea- 
lizadas en  tiempo de Buda. No sabemos si son hechos históricos o 
proyecciones posteriores. En todo caso, denotan una mentalidad 
conservada en los escritos más antiguos; de éstos, quizá el más 
primitivo, el Sutta Nipüta, recoge diversas vocaciones al sangha, en  
las que siempre es Buda primer protagonista. Un día el Sublime 
(=  Buda) se encontró con el brahmán Sundarikabhiiradviijo, y se 
entabló un diálogo religioso, y cuando el brahmán terminó de oir 
Za doctrina de Buda, 
así habló al Sublime: jes maravilloso, señor Gotamo! jes mara- 
villoso, señor Gotama! Exactamente como si se levantase algo que 
estaba caído, como si se descubriese algo que estaba oculto, como 
si se indicase el camino a quien andaba errado, o se encendiese 
una luz en las tinieblas: quien tiene ojos verá las formas, exacta- 
mente así ha estado expuesta la Doctrina por el señor Gotamo. 
Yo tomo refugio en el ,señor Gotamo, en la Doctrina y en la Or- 
den de los bhikkhü. Pueda yo recibir la ordenación del señor Go- 
tamo, pueda yo obtener la admisión en ia Orden. Y el brahmán 
Sundarikabhiiradviijo recibió la ordenación del Sublime y obtuvo 
la admisión en la Orden. Y no había pasado mucho tiempo de su 
ordenación, cuando el venerable Sundarikabhiiradviijo, viviendo 
solitario, apartado, diligente, celante, decidido, experimentó por sí 
mismo, realizó y alcanzó ya en esta vida ese incomparable ideal 
de pureza por el cual los hijos de nobles familias dejan sus casas 
para abrazar la vida sin techo 13. 
Frases casi idénticas explican otras muchas vocaciones, como 
la  de  varios brahmanes ricos de Kosala, "nosotros tomamos refugio 
e n  el señor Gotamo, en la Doctrina, y en la Orden de los bhikkhü"14; 
o la de Aggikabhiiradvájo en la ciudad de Sávathi 15, etc. Como es na- 
tural, la colección Vimya-Pitaka recoge también algunas vocacio- 
nes. Un ejemplo la de aquel militar Siha, que después de oir de la- 
bios de Buda la doctrina, "permíteme, señor, que te siga y tome 
13 Sutta-Nipata, 111, la sutta 4 lleva el nombre del brahmán; contiene una 
Introducción, 31 versículos, y el epílogo dentro del v. 486 de donde hemos co- 
gido el texto. Aunque el brahmán tomó refugio en la Orden, luego vivió en la 
soledad; todavía es fuerte la tendencia eremítica. 
14 Sutta Nipata, 11, v. 315. (Toda una sutta está dedicada a estos brahma- 
nes). 
1s Sut ta  Nipüta, 1, sutta 7; en el v. 142 un texto idéntico al de la nota 13; 
escena idéntica en Culla-Vagga, IV, 1, 1-10. 
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refugio en ti, en la Doctrina y en la Orden de los bhikkhii"I6. En 
todos estos textos aparece ya estereotipada una frase: "tomar re- 
fugio en Buda (Buddha), en la Doctrina (dhccmma), y en la Orden 
(sangha)". La frase ocupa un lugar privilegiado en la concepción 
monástica del budismo; es la primera oración que hacen los mon- 
jes al levantarse, y constituye, como veremos, parte de la fórmula 
de donación personal al monacato. Supone una huida del mundo, 
como de algo peligroso, amenazador, donde no se puede realizar el 
ideal de la disciplina budista. "El mundo es del todo insubstan- 
cial he buscado un refugio y no lo he encontrado"17. Estas pri- 
meras vocaciones monásticas buscan una huida y un refugio. más 
que un deseo de ayuda mutua. Para la propia liberación y para al- 
canzar la verdad, es mejor vivir separados del mundo, superando 
una vida de experiencias externas. Un refugio en la Orden, signi- 
fica una dedicación más plena a la Doctrina enseñada por Buda, 
de la que se espera la luz. "Quien tome refugio en Buda, en la Doc- 
trina y en la Orden, verá claramente las cuatro nobles verdades" la. 
"Quitado el deseo de las cosas mundanas, dijo el Sublime, el bhikkhu 
meditando rectamente, a su debido tiempo, en la Doctrina, disipará 
las tinieblas" 19. Aparecen inseparables los tres términos que forman 
el "refugio": Buda, la Doctrina y la Orden. Son los famosos "tres 
refugios" (tisurana), o como se les suele llamar comúnmente "tres 
tesoros" (ratmttaya) m. En esta huida y refugio, ya se nota la 
tensión, que cada día se irá acentuando más, entre dos tendencias 
que nacen del mismo Buda: los monjes (bhikkhü), que subrayan 
el aspecto personal, riguroso, y aun ideal, de la vida, y los laicos 
(upüsaka) que representan las virtudes comunes, activas, y preo- 
cupaciones altruístas. "El bhikkhu que vive apartado, amante de 
la soledad, posee aquella plenitud propia de quien no está metido 
en el mundo"". 
Buda dio a todos aquellos que se acercaron "buscando un refu- 
gio en él, en la Doctrina y en la Orden", algunos preceptos mora- 
16 Mahñ-Vagga, VI, 31, 1-14; la descripción tiene continuas repeticiones. 
17 Sutta Nipata, IV, v. 937. 
18 Dhammapada, XIV. v. 190; sobre las "cuatro nobles verdades", fundamento 
de la doctrina del Budismo, volveremos más adelante. 
19 Sutta Nipata, IV, v. 975, es el último versículo de la sutta dedicada a 
SRriputta, que ya conocemos. 
m En el Sutta NipEta. 11. la primera sutta o discurso lleva como título "de 
las piedras preciosas"; desde el v. 227 se expone un pensamiento ideal, y al fin 
de cada versículo se dice, "esta piedra preciosa se encuentra en la Orden 
(sangha)". 
Cuando la vida monástica alcanza su cenit, el Budismo queda identificado 
con los "tres tesoros", asi se le conoció al llegar al Japón ísambo), como re- 
cuerdan las antiguas crónicas, en la traducción de W. G. ASTON, Nihongi, Chrm 
nicles of Japan from the earliest times to a. D. 697, 2.- ed. vol. 11, London 1956 
PP. 129-132. 
21 Sutta Nipüta, N, v. 810. 
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les (sih) o reglas de conducta, que consisten en la abstención de 
ciertos pecados del cuerpo y de la palabra (a veces, del pensamien- 
to). Así nacieron las primeras reglas que dieron cierta unidad y or- 
ganizac%n a los monjes; la disciplina que ellos debían seguir vo- 
luntariamente, se inspira en los Diez Preceptos (daasiza). A los 
laicos sólo obligaban los cinco primeros. Estos Diez Preceptos pro- 
hibían: 1. la muerte, 2. el robo, 3. la impureza (supone la conti- 
nencia), 4. la mentira, 5. las bebidas fermentadas (que emborra- 
chan), 6. la comida después del mediodía, 7. la danza, la música 
y los espectáculos, 8. los perfumes, guirnaldas y ungüentos, 9. ca- 
mas lujosas, 10. el uso del oro y plata (el dinero) U. ~ 6 m o  se han 
de observar, las faltas posibles que se puedan cometer contra ellos, 
todo está detalladamente expuesto en el Pütimokkha, primer regla- 
mento monástico que conocemosu; su significación etimológica es 
aun incierta: algunos interpretan código de liberación, otros en cam- 
bio como reglas que vinculan (= pati, prefijo negativo, y mokkha 
de muc, elección). Su estructura está formada por frases breves, 
cuyo número varía -según las escuelas- entre 150 y 250. Parte de 
ellas constituyeron un salmo para rezar a medianoche, y en el 
rito Uposatha, que pronto presentaremos, los monjes tienen que 
oirlas de nuevo. Entre las fuentes de inspiración "para el bhikkhu 
sabio: la guarda de los sentidos, la observancia del Pátimokkha ..., 
y el vivir puros"". (Algunas de estas reglas pasaron más tarde al 
Culla-Vagga, y rigen la vida monástica del budismo posterior). 
A pesar de esta insistencia legislativa, que con los años se fue acen- 
tuando, existe una tradición respaldada por innumerables discur- 
sos de Buda probando que las simples reglas, los preceptos, sin un 
cambio interior, no pueden llevar al monje "a la orilla del otro 
lado" E. 
7.2 Texto, por ejemplo, en el Mahü-Vagga, 1, 56, l. Cada precepto está enun- 
ciado con una sola palabra, que en la traducción hemos desintegrado; por ejem- 
plo el 8: "málZgandhavilepanadh&ranam~danavibhÜsmatthn veramani" (la iil- 
tima palabra indica la prohibición); la palabra del tercer precepto es interesante 
por lo que diremos más adelante del celibato, 3. "abrahmaca~iyS veram-i", 
prohibe acciones no propias del estado de brahmán. 
23 Mahü-vagga, 1, 36, 14 SS. D m ,  Early Monastic Buddhism, o. c., p. 87 SS. 
subraya el aspecto judicial y severo de este primitivo reglamento; el mismo autor 
publicó un artículo interesante, Bodhisatva Pratimoksa SITtra, "Indian Histori- 
cal Quarterly", 7 (1931) 254286; recientemente A. CH. BANERJEE dedicó vanos 
artículos al tema en esta misma revista, v. 29 (1953). Este reglamento está divi- 
dido en ocho secciones: la primera parte expone las faltas contra los primeros 
preceptos, aquellas que suponen la expulsión de la comunidad, faltas equívocas 
que hay que examinar según las circunstancias. las que exigen penitencia (son 
cerca de 100). etc. y en una segunda parte, reglas para el buen comportamiento, 
para juzgar rectamente. 
24 Dhammapada, XXV, v. 375, todo el capitulo está dedicado al bhikkhu. 
E Por ejemplo, Sutta Nipüta, V, w. 1080-82; son respuestas de Buda a Nando. 
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Las ideas de huida y refugio, más estos primeros preceptos mo- 
rzles, explican los intentos iniciales de vida cenobítica. Poco a poco 
la vida monástica se va organizando. Para el comienzo de nuestra 
era, consta de la fundación de algunos monasterios, donde l a  vida 
común bajo cierta dirección de un superior, está ya estructurada. 
¿Cómo se ha llegado a esta etapa? Conforme avanzaba el budismo, 
se fue imponiendo una nueva ideología, que hacia el s. 11 a. C. se 
concretiza en el Mahayana o Budismo del Gran Vehículo. El libro 
más representativo de este movimiento, puede ser el Saddharma- 
pundurika (en sánscrito, Loto de la exoolente Ley) 26. Junto a va- 
lores auténticamente religiosos, el aspecto social y comunitario de 
la doctrina adquiere más relieve. Es el momento que la figura de 
los bodhisatta pasa a primer plano: aquellos, que pudiendo ya en- 
trar en el Nibbana por haber alcanzado la iluminación, lo posponen 
para ayudar a los hombres en su camino de salvación. La auténtica 
salvcrción no es fruto de la auto-disciplina y concentración, sino que 
viene de un auxilio superior. Se habla mucho de la teona de la 
transmisión de los propios méritos, y se revalorizan las virtudes que 
estrechan los lazos de la comunidad: la benevolencia (mettü, en 
sansc. maitri) , la compasión (karunü), la simpatía (muditü) . . . z7. 
A primera vista, parecería que esta corriente iba a desembocar en 
el triunfo del "laicismo". De hecho, las dos tendencias monjes- 
laicos siguieron paralelas, y las nuevas ideas enriquecieron la sanghu 
o comunidad de monjes. El ideal del monje budista queda perso- 
nificado en el bodhisatta, que encarna la perfección de la sabidu- 
ría, sin la cual las restantes virtudes sociales carecen de valor. En 
la literatura, aun perdura el bhikkhu como el auténtico discípulo 
de Buda zs. 
Expuesta brevemente la evolución histórica del monacato bu- 
dista hasta el comienzo de nuestra era, nos vamos a fijar ahora en 
26 Traducida a los principales idiomas modernos: al francés por E. BUR- 
NOVF. Pans 1852; al inglés por -N, (SBE) London 1909; la traducción más com- 
pleta inglesa es la de W. E. SWTHILL., The Lotus of the Wonderful Law, or the 
Lotus Gospel, Oxford 1930. Una breve descripcion del contenido y su iniiujo en 
J. LÓPEZ GAY, El problema religioso y el camino del Budismo, "Studia Missio- 
nalia", 15 (1966) pp. 9596. 
a Estas tres virtudes y la ecuanimidad (uppekkii), formaban cuatro ejer- 
cicios (brahmamhira) practicados por los antiguos ascetas, y ahora recomen- 
dados en la literatura budista, por ejemplo, en el Saddhanna,uundañka. c. V, 
v. 77. 
28 En general, sobre la posición del laico en el Budismo, Worr~, Histoire 
du Bouddhisme Indien, o. c.. pp. 71-92; 667-705. La virtud fundamental del laico 
es la generosidad para con el monje. y el don ofrecido al monje se considera 
ofrecido al mismo Buda. En la literatura Pali es clara esta superioridad espiri- 
tual del monje, léase el texto correspondiente a la nota 21, y en el Mah;Vagga, 
VI, 24, 3-5 sobre la generosidad para con los monjes, o en el Culla-Vagga, V, 
20. 2-5. 
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la vida monástica en sí misma; las primeras paginas las dedicare- 
mos a su sentido y organización, pasando luego al estudio de sus 
valores espirituales y prácticas. 
En los antiguos relatos copiados, hemos visto a los monjes acu- 
dir a los pies de Buda para oir la doctrina. La Doctrina (dhamma, 
de la raíz dhr, sostener, substrato, base) es una de las palabras cla- 
ve en el budismo. Lo esencial no es la persona de Buda, sino la doc- 
trina que enseñaba; en ella el auténtico budista busca "un refugio". 
La doctrina es la que arranca a los primeros discípulos del mundo 
y los lleva a la soledad, y es también la doctrina la que poco a poco 
los va reuniendo a los pies de un maestro. Una auténtica tensión 
entre dos extremos opuestos. La salvación es un proceso personal, 
gnoseológico, centrado en la doctrina hasta hallar, meditando y re- 
flexionando, la iluminación. Este camino de iluminación salvadora 
es difícil. Para facilitarlo nacieron las comunidades o sanghu, donde 
el monje toma "refugio" para vivir de frente a la doctrina. Esta 
actitud de entrega al sangña no suponía al principio una obligación, 
ni temporal ni perpetua, de vivir en comunidad; no existían votos 
o promesas, y en teoría se descartaba la figura de un superior con 
autoridad. Toda esta ideología planteó dentro del monacato bu- 
dista un problema fundamental: el sentido del maestro o superior 
que enseña o dirige. Por una parte, la literatura, aun la Pali, recuer- 
da y recomienda la presencia del maestro entre los monjes. Cuando 
se organiza la vida monástica, el novicio debe transcurrir un perío- 
do, como veremos, bajo la dirección de dos maestros: ücariya, upajj- 
haya z9. Una de las primeras prácticas es acudir a los más ancianos 
para recibir tópicos de meditación (kammatthüna); al sabio se le 
compara con una "barca equipada de remos y timón, que socorre 
a otrosY'M. Por otra parte, sólo el monje, como vimos, debe hacer 
su camino, "él sólo es señor de sí, y él sólo es su misma meta, así 
el mismo reeduca su conciencia, como hace el domador con su ca- 
ballo9'31. ¿Cómo unir estas dos concepciones -soledad e instruc- 
ción- ante la Doctrina? Buda rehusó repetidamente nombrar maes- 
tros que dirigiesen las primitivas comunidades. A su pariente De- 
vadatta contestó que no entregaría a ningún hombre la dirección 
de la sangha32. Otro día, en el mismo contexto, le dijo a Ananda: 
~9 Maha-Vagga, 1, 32, 1; cfr. nn. 2-3 y el único número del c. 33. E1 ücariya 
es maestro que enseña las cosas externas, y mira al novicio como un alumno 
(antevüsim); el upajjhaya o preceptor atiende a los asuntos más personales, y 
para el novicio es como un compañero (~ÜddhavihZrin). Un buen estudio sobre 
el concepto de "maestro" en el mundo religioso de la antigua India, J. GONDA, 
Change and Continuity in Indian Religion, The Hague 1965, c. VIII: "The G w  
(= maestro)", pp. 229-283, donde se estudia la historia y prehistoria del ücariya. 
M Sutta Nipcrta, 11, 8 (sutta de la barca), v. 321. 
31 Dhammapada, XXV, v. 380. 
32 Culla-vagga, VII, 2, 5; interesante desde el n. 1; Buda rehusó la elección 
hasta de Sliriputta. 
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"sed lámparas para vosotros, refugio en  vosotros, evitando buscar 
un  refugio fuera de vosotros"33. 
-En qué cosa consiste la condición de bhikkhu, preguntó Sab- 
hiyo. Dímelo, oh Sublime, te lo ruego. 
-Aquel que, a través del camino que recorre por sí mismo, con- 
sigue la total extinción después de haber superado la duda; que, 
habiendo renunciado a la existencia y a la no-existencia, alcanza 
un estado de perfección y la destrucción de la posibilidad de re- 
nacer, éste es un bhikkhug. 
El maestro no  tiene el sentido que tuvieron, por ejemplo, los 
grandes filósofos de Grecia, que formaron discípulos creando es- 
cuelas y presentando una doctrina orgánica, bien determinada. En 
el budismo se huye de toda sistematización doctrinal. La función 
del dhamma o doctrina no es ofrecer un  credo o unas tesis; más 
que verdad objetiva, es algo que se hace verdad en cada uno: 
No en un sistema, oh Magandiyo, -dijo el Sublime-, ni en 
una tradición, ni en una gnosi o en un código moral se encuentra 
la pureza; y menos aun en negar el sistema, la tradición, la gnosi 
y el código moral; abandonando y olvidando estas cosas, el hom- 
bre tranquilo e independiente no codicia la existencia. 
Quien argumenta basado en un sistema, oh Magandiyo, se ex- 
travía en los prejuicios. 
No existen lazos para aquel que está despegado de los concep- 
tos, no hay error para aquel que se ha librado mediante la con- 
ciencia; aquellos que viven aferrados a las ideas y a las opiniones 
siembran la discordia en el mundo 35. 
El maestro queda en la periferia, pero su ayuda es preciosa, so- 
bre todo, con sus respuestas que ponen en  movimiento la concien- 
cia del monje, y con la interpretación de los textos difíciles. Casi 
siempre el discípulo acude con un problema. La función del rnaes- 
33 La frase es del Digha-Nikiya, XVI, 2 (la famosa sección Uamada MohF- 
parinibbüna), n. 26; ya en el n. 25 vemos a Buda enfermo, como "un carro viejo 
que aun tira porque han atado sus partes", dando los últimos consejos; todo 
el n. 26 es de los trozos mejor conseguidos literariamente, la frase con que se 
abre: atta diipa, diipa puede traducirse o por isla o por lámpara como hemos 
preferido. 
En este mismo libro. 1, n. 6, encontramos frases que favorecen el salir de si, 
y buscar luz en otros; dentro de las siete normas para perseverar, inculca Buda 
<trespeto, reverencia y veneración hacia los ancianos)), a los que se llama «guías 
de la Orden". y mientras que se sigan sus palabras habrá prosperidad y paz. 
u Sutta Nipita, 111, 6, w. 513, 514. 
35 Sutta Nipáta, IV, 9 (sutta o discursos a Magandiyo), w. 840, 841, 847. 
Todo el primer capítulo del Dhammapada va exponiendo cómo la doctrina 
(dhamma) es por una parte objeto del pensamiento (mana), y por otra el 
pensamiento, de alguna forma. hace la doctrina. En esta doble relación hay que 
buscar la raíz de la ascesis budista. 
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tro es dar una respuesta rápida. breve, profunda, que a primera 
vista es ininteligible o parece implicar una contradición. La res- 
puesta es un golpe que pone en marcha la actividad interior del 
discípulo, buscando en medio de grandes esfuerzos la luz. El desa- 
rrollo más prodigioso de esta faceta del maestro dentro de la sangha 
budista, tuvo lugar en la tradición de los grandes Patriarcas del 
Zen, especialmente a partir del s. VI en China con Huiko, hasta el 
s. VIII con Hui-neng3. 
Junto a esta función doctrinal, el maestro ejercía tambien una 
cierta autoridad dentro de la sangha. En teoría, como dijimos, se 
negaba toda autoridad, pero en la realidad se impuso cuando las 
comunidades de monjes quisieron tener una organización estable. 
Aun entre los antiguos Paribbiijaka no faltaba un jefe (satthü). 
En los textos Pali encontramos términos que designan un superior 
dentro de la comunidad, por ejemplo, Ü~Ürnika~~. A estos superio- 
res no podemos considerarlos como un abad con plenos poderes; 
eran más bien personas graves, versadas en la doctrina, capaces 
de dar luz en los problemas personales y comunes. Gobernaban 
con el ejemplo y los consejos, más que con la autoridad. Existen 
normas detalladas de respeto hacia los ancianos 38. La obediencia 
al maestro o superior no implica adhesión de ninguna clase. Hay 
plena libertad de opinión, de interpretación; de aquí, la constante 
variedad de escuelas y cismas que han ido brotando dentro del mo- 
nacato budista. El fenómeno no se interpreta como un defecto, 
sino como signo de vitalidad. Con todo, en las fórmulas de ingreso 
al monasterio se pueden encontrar palabras de obediencia, de su- 
jeción, pero miran más bien a la disciplina exterior. Los Üvüsa o 
comunidades más antiguas se regían a modo de repúblicas, quizá 
por influjo de la organización tribal que las rodeaba. No depen- 
dían de un hombre. Un sistema de organización democrático, don- 
de la asamblea es la que decide. Para la validez de ciertos actos 
públicos, se requería al menos la opinión favorable de cuatro per- 
sonas. Todos tenían derecho a votar 39. Muchas huellas de esta orien- 
tación han quedado en la organización posterior de la sangha. 
La exposición del rito de ingreso en la comunidad monacal, nos 
abre la puerta para el estudio de las características más fundamen- 
36 Véase CH. ELIOT, Japnese Buddhism, 2: ed., London 1959, dentro del 
cap. V, "Buddhism in China". p. 160 5s. E. Lrsam, Histoire du Boddhisme In- 
dien, o. c., p. 68: "Absence de Magistere". 
37 Mahü-Vagga, VI, 15, 25. 
38 CuIla-Vagga, VI, 6. 4; léase el texto de la segunda parte de la nota 33; 
en la Sutta Nipüta, 11, la sutta 9 comienza con una interrogación: "Qué costum- 
bres debe tener el hombre para permanecer siempre en la rectitud. Respete 
a los ancianos...", w. 324, 325, cfr. v. 335. En el Dhammapda, XIX, se le re- 
cuerda al bhikkhu que "no es anciano el que tiene la cabeza blanca ... (sino) 
quien posee sinceridad. Disciplina ídhamma), no-violencia, control...", w. 260, 261. 
39 Dvn, Early Monastic Buddhism, o. c., p. 157; cfr. p. 196. 
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tales de la vida monásticaw. Cualquiera podía franquear la puerta 
del monasterio. No se excluye ninguna casta o clase social4'. Entre 
los impedimentos se enumeran el crimen o una enfermedad conta- 
giosa. Parece ser que la fórmula más antigua de admisión era el 
Ehi-Bhikkhu (ehi, imperativo de venir) o simple invitación del 
maestro, que según tradición usaba el mismo Buda. Luego fue sus- 
tituida por una "profesión de fe" (saranügama) que debe recitar 
el candidato. Lo esencial de la fórmula no es acto de fe, sino ma- 
nifestar la voluntad decidida de "tomar refugio" en Buda, en l a  
Doctrina y en el Sangha o comunidad monacal42. La admisión es 
acto de toda la comunidad, y es necesaria, al menos, la presencia 
de diez personas. Si el candidato había pertenecido a otro credo, se  
le exigía cuatro meses de iniciación doctrinal 43. En los primeros. 
cinco años debía vivir practicando los famosos nismya o ejercicios 
ascéticos M. Un maestro y un preceptor. como vimos, estaban encar- 
gados de dirigir sus pasos en la primera etapa de la nueva vida. 
40 Además de las abundantes referencias de las fuentes. contamos con tra- 
bajos de síntesis: J. F. DICKSON, The Admission and Ordination ceremonies, in- 
cluido en WAREN, Buddhism in Translations, Harvard Univ. 1953, p. 393 SS. (el 
autor sigue el ritual del monasterio de Malwatte, Kandy); K. E. WELLS, Thai 
Buddhism, o. c., desde la p. 135 expone las ceremonias usadas hoy en Tailandia, 
que se diferencia poco del rito primitivo, sobre el cual véanse los dos artículos 
de A. CH. BANERJEE, y H. EIARTEL citados en la bibliografía. Es interesante ad- 
vertir. como ha probado GONDA, que en las líneas generales de este rito existe 
un influjo claro pre-budista, sobre todo, brahmánico, Change and Continuity i n  
Indian Religion, o. c., pp. 386-390. 
41 Maha-Vagga, 1, 6 ,  11 SS. 
42 Mahñ-Vagga, 1, 12; copiamos del texto PBii la fórmula para que se pueda 
apreciar el ritmo. 
bhuddam sarapam gacchami, 
dhammam saragam gacchami. 
swgham saragam gacchami, 
dutiyampi bhuddam m a m  gacchami. 
dutiyampi dhammam saranam gacchami, 
dutiyampi sangham s a r q a m  gacchami, 
tatiyampi bhuddam m a m  gacchami, 
tatiyampi dhammam saranam gacchami, 
tatiyampi smgham saragam gacchamiti. 
43 Maho-Vagga. 1, 38, 1. Eh el epflogo de la sutta de Sabhiyo. el asceta men- 
dicante que desea ingresar en el sagha,  encontramos esta respuesta de Buda, 
"Quien, oh Sabhiyo, ha pertenecido a otra secta, y desea la ordenación, desea 
la admisión en esta Doctrina y regla, debe permanecer en prueba cuatro meses; 
pasados cuatro meses, experimentados bhikkhu le conferirán la ordenación, le 
admitirán al estado de bhiiddiu", en Sutta Nipñta, 111, 6. v. 547. 
4J LOS nissaya son cinco y están enumerados, por ejemplo. en MahZ-Vagga, 
1, 30, 4 :  la mendicidad, usar vestidos pobres, sentarse y dormir a la sombra 
de los árboles, y usar la orina como medicina. (Por lo que diremos después con- 
viene recordar la palabra pBli del primer nissaya: "p~diyZlopabhojanam 
nisssya pabbjja"). 
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Con el tiempo se llegó a una clara distinción entre el concepto 
y el rito de admisión o salida del mundo (pabbajja), y el de or- 
denación (upasampaclü); para este último se requería al menos 
20 años, para el primero 15 u 845. Hoy, el rito pabbajja se reserva 
a aquellos que vienen al monasterio a pasar una temporada, estu- 
diar, o instruirse en el Budismo; no olvidemos que en algunas re- 
giones el monasterio hace las veces de Universidad. El rito upa- 
sampadü significa la ordenación de aquel que ha ingresado para ser 
un auténtico monje o bhikkhu. Comencemos por las ceremonias 
del pabbajja: el candidato pasa la víspera preparando las fórmu- 
las (aun hoy se dicen en Pali) y el espíritu bajo la dirección de uno 
de sus maestros. Aunque al candidato técnicamente se denomina 
"el que desea ingresar", comúnmente le llaman mga, nombre de 
unas serpientes indias, que evoca una antigua historia del tiempo 
de Buda 46. En el mismo día de la ceremonia de admisión se le afei- 
tan las cejas en señal de despedida del mundo47. Temprano viene 
a la sala principal, vestido aun de laico, y con el hábito monacal 
amarillo en sus brazos. Allí le esperan el presidente, la comunidad 
de pie, y al fondo una imagen de Buda. El candidato inicia el diá- 
logo: "Permíteme que me dirija a ti pidiendo ser admitido. Quiero 
tomar refugio en.. . (-repite tres veces la triple fórmula de profe- 
sión que ya conocemos-), y dígnate aceptar estos hábitos (-se los 
entrega al presidente-), recibiéndome para que me libre de todas 
mis tristezas, y logre alcanzar el Nibbana; devuélveme estos hábi- 
tos para que me libre de todas mis tristezas y logre alcanzar el 
Nibbana". El presidente le devuelve el hábito monacal amarillo con 
unas frases sobre la caducidad de la naturaleza humana. El candi- 
dato se retira, se muda y vuelve vestido con el nuevo hábito. Recita 
una fórmula que explica el significado de este cambio: no ha sido 
por ostentación, sino como señal de humildad, y defensa contra el 
frío y calor. Una nueva fórmula prometiendo obediencia al upa- 
jihaya. Por fin, pide perdón de sus faltas y termina haciendo pro- 
fesión de ingresar para tomar refugio en los tres tesoros del Bu- 
dismo. Acompañado de su maestro o Ücariya recita los diez pre- 
45 Mahü-Vagga, 1, 49, 6; 1, 50 (este cap. tiene un número sólo). 
46 Mahñ-Vagga, 1, 63, 1-4: una serpiente tomando forma humana deseó in- 
gresar en el Monasterio. para llegar más rápidamente a un estado más perfecto. 
Fue descubierta mientras dormía, y expulsada del monasterio; al abandonarlo 
pidió a Buda que al menos aceptase su nombre, y Buda ce lo concedió; de aquí 
que el nombre de naga ha quedado en el sangha para aquellos que deseen in- 
gresar. 
47 En toda esta ceremonia se quiere subrayar la huida del mundo, evocando 
la salida del mundo del príncipe SiddhBrtha, (los mejores relatos de esta sa- 
lida del mundo en el Jütaka,'cfr. la edición de V. FAUSBOIL, 1, London 1877. p. 59 SS.). 
Quizá sean los rituales de la Cambodia los que repiten. casi literalmente, con 
escenas patéticas. la huída del mundo de SiddhTtrtha, léanse en A. LECRERE, 
Le Bouddhisme au Cambodje, París 1889, p. 406. 
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ceptosM, y promete observarlos. Aquí termina la simple ceremo- 
nia de admisión temporal, donde se ha subrayado la huida del 
mundo. 
Una segunda parte está reservada para aquellos que ingresan 
con intención de hacer una vida de auténticos monjes o bhikkhu. 
El punto más característico de la ceremonia es cuando recibe el 
cubilete o tazón para pedir limosna. Esta nueva profesión no obli- 
gará tampoco al monje perpetuamente. Cuando quiera puede aban- 
donar el monasterio y volver a la vida laical. Es verdad que esta 
nueva ceremonia da a la vida del monje una estabilidad mayor. Co- 
mienza esta segunda parte del rito, conocida con el nombre de 
karnrna~üca~~, con un examen del candidato. Uno de sus maestros 
se dirige a la asamblea: "Quiera toda la comunidad oirme: éste 
( -dice  el nombre del candidato-) desea ingresar y vivir bajo la 
dirección de N. (-nombra al upajjhaya-) ; si la comunidad quierí, 
lo examinaré". Comienza el examen sobre los impedimentos: "~Tie- 
nes 20 años? ¿Tienes lepra?", etc.; le pregunta, aludiendo a la tradi- 
ción que ya conocemos, si es serpiente, luego si es hombre (usando 
la palabra opuesta a mujer); señalando el nuevo hábito y el reci- 
piente para la limosna, le interroga si son suyos, etc. Terminado el 
examen minucioso, el Üoariya se vuelve a la Asamblea: "Quiera la 
comunidad oirme: he examinado al candidato N., que desea ingre- 
sar y vivir bajo la dirección de N. Si la comunidad quiere le permi- 
tiremos que pase adelante". El candidato repite tres veces una fór- 
mula pidiendo a la Asamblea la admisión. El ácariya invita de nue- 
vo a los monjes a examinar al candidato, y termina diciendo: "Que 
guarden silencio los que están de acuerdo, y quien no lo está que 
hable; ( d e s p u é s  de una pausa-) la comunidad admite a este 
nuevo candidato N-, su upajjhüya es N. Como la comunidad guarda 
silencio, está de acuerdo; yo también lo guardo"". Y anota fielmen- 
te la fecha y hora de la ceremonia, para poder determinar luego 
el rango del nuevo monje. 
Conviene recordar algunos detalles interesantes de la ceremo- 
nia. Es la comunidad la que realmente admite al nuevo monje. La 
mendicidad, simbolizada en el cubilete, es algo que caracteriza su 
vida. La vida ascetica y espiritual, está inspirada en la obseman- 
cia de los Diez preceptos, que le exigen, entre otras cosas, una vida 
célibe y de pobreza. Desenvolvamos estos dos iX?ma~ y su signifi- 
cado en la vida monástica. 
48 Texto correspondiente a la nota 22. 
49 Sobre esta nueva parte del rito, A. Ch. BANERJEE. Bhiksukarmv~kyam, 
"Indian Historical Quarterly", 25 (1949) 19-30; H. H i ~ r n ,  Kannavñcanñ, Berlín 1956. 
M LOS elementos más importantes de la ceremonia en MahZ-Vagga, 1, 76, 7-12; 
esta sección ileva como título: "Upasampadakarnmam nitthitam". Véase tam- 
bién, 1, 12, 2-4; 1, 28, 1-6. 
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El celibato del monje budista. El tercer mandamiento prohibe 
la fornicación y la impureza; según los comentarios, lo primero 
que supone esta prohibición es toda relación sexual. Después de la 
ceremonia de admisión, se suelen leer las instrucciones para ser un 
auténtico bhikkhu, y en ellas se habla, de una forma demasiado 
primitiva, del celibato, reprochando cualquier comercio sexual. En- 
tre los cuatro grandes pecados que ipso facto excluyen al monje 
de la comunidad, el primero es la fornicación. En toda la tradi- 
ción budista, al celibato se le ha llamado brahmacarya, o condición 
propia de un brahmán. El término no sólo significaba "un estado 
de continencia y castidad", sino que señalaba la condición fuera 
de lo normal, "sobre-humana", que introduce al brahmán en un 
mundo superior ". En el pensamiento primitivo budista existe una 
atención especial a la vida de los brahmanes. Y de hecho, los "brah- 
manes vivían por cuarenta y ocho años absteniéndose de las rela- 
ciones sexuales, (porque) los brahmanes de un tiempo vivían mi- 
rando al conocimiento (vijja), y a la rectitud (carana)" ". "Por 
el ascetismo, por la perfecta pureza, por-la continencia (brahma- 
cama), por el autodominio, por estas cosas se llega a la cbndición 
de brahmán; esta es la condición excelsa de brahmán" 53. Este ideal 
de castidad del antiguo brahmán, es el que se le propone ahora 
al monje budista. El mismo Buda enseñaba "que no es posible, de 
hecho, a una persona casada alcanzar aquello, que la regla de los 
bhikkhü permite a l ~ a n z a r " ~ .  ¿Cuál es esa meta que sólo el monje 
célibe puede alcanzar? Además de esos valores (vijja, carana) se- 
ñalados en las citas anteriores, "dónde no hay claras condiciones 
de pureza, no habrá mucho fruto"j5. La gran obra de Buda, des- 
crita en la literatura budista como ese poner en movimiento la 
rueda de la Doctrina, está vinculada a su celibatos. En otros tex- 
51 Un profundo estudio sobre la significación original de este ténnino en 
GONDA, Chnnge and Cuntinuity in  Indian Religion. o. c., c. IX: "Brahmacarya", 
pp. 284-314; no sólo supone la abstención de las relaciones sexuales, sino el per- 
fecto control de la mente y voluntad en este campo (p. 292 s.), con frecuencia 
se une al concepto de "austeridad" (tapas-, p. 306). 
En la nota 22 copiamos el texto Pali del tercer precepto, donde aparece la 
palabra que ahora estudiamos, que se repite siempre que se exponen los pre- 
ceptos, vg. en Sutta h'ipüta, 11, 14, v. 396. 
-;? S t ~ t t a  Nipñta. 11, 7, v. 289. 
53 Sutta Nipata. 111, 9 ,  v. 655. 
Sutta Nipnta, 11, 14, v. 393; cfr. 1, 12, v. 221. En la cuarta sección de este 
libro, existe un capítulo dedicado a los consejos de Buda a Tisso Metteyyo sobre 
el valor de la soledad en oposición a la vida S e ~ ~ a l .  IV, 7. v. 814 SS. 
53 Dhnmmapada. XXII (=capítulo sobre la ruina), v. 312; en el contexto se 
exige austeridad y atención para esta vida de pureza, v. 313. 
J@ Sutta Nipñta, 111. 11, v. 693: "este niño -se refiere a Buda- conceguirá. 
la suprema iluminación. y después de haber realizado la más elevada pureza, 
pondrá en movimiento la rueda de la Doctrina, movido por el amor y compa- 
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tos se identifica el celibato (brahmacarya), con el "estado propio 
de quien se comporta según la enseñanza de Buda" (dhammaortr- 
ya) ". Al monje se le  exije no sólo la continencia del cuerpo, pero 
aun la de la mente, los deseos, "aunque sea un pequeño deseo del 
hombre por la mujer, si no es destruído, la mente permanece ape- 
gada como un ternero recental a su madre" 58. A la mujer se le con- 
sideró siempre como "la mancha del celibato"59, y un obstáculo 
para alcanzar la sabiduría. Por lo tanto, el monje debe guardar 
una gran circunspección en el trato con ellas. Los PEtMzokkha, que 
ya conocemos, prohiben al monje caminar junto a una mujer, darle 
la mano, aceptar de ella hospitalidad ... Es una actitud de defensa. 
El monje, libre, prescindiendo de la mujer, debe dedicarse a la 
Doctrina. La mujer le enturbiaría ese ambiente propicio para la 
concentración. Los hijos ligan aun más al hombre a la tierra. Cuan- 
do anunciaron al príncipe Siddhártha, dispuesto ya a huir del 
mundo, el nacimiento de su hijo, "Riihula ha nacido, una cadena 
ha nacido" (rühula significa obstáculo, y fue el nombre del hijo 
de Buda). Es famoso, y hoy se puede leer en las tablas colgadas en 
las paredes de muchos templos, un diálogo entre Buda y Ananda: 
"¿Cómo debemos comportamos con la mujer? -No mirarlas. ¿Y si 
debemos mirarlas? -No hablarles. ¿Y si hay que hablarles? -En- 
tonces c~ntrolaros"~.  En teoría, se ha querido mantener siempre 
firme esta línea del celibato. En la práctica, a veces ha flaqueado 
y otras ha tenido grandes quiebras 61. Baste aludir a las exageradas 
ideas thntricas de los monjes de Kashmir, hacia el s. m. A partir 
del s. IX, tenemos noticias de monjes a los que se les permite el 
matrimonio. Y en el s. xm, lejos de la India, el celibato monacal 
sión del género humano, y será conocida de todos su condición de perfecta pu- 
reza (brahmacatiyam)". 
3 Sutta NipEta, 11, 6, v. 274. 
58 Dhammapada, XX, v. 284; en el v. precedente se dice: "controla la selva 
del deseo (vana), oh bhikkhu, y alcanzarás la extinción". Esta castidad del cuerpo 
y de la mente. pertenece al concepto más original del término brahmacarya, 
como expone GONDA, o. c. en la nota 51. 
59 Samyutta Niküya, 1, 6. 8: "Qué es lo que mancha el celibato fbrahmucar- 
ya), la mujer es lo que mancha el celibato". 
Mahñparihibbñm (dentro del Digha-Nikayü), V. 9; todo el contexto es es- 
catológico: en los nn. 8 y 10 se habla de nuestra vida como una peregrinación 
sobre la tierra, y de la muerte. 
61 Sobre los monjes larnaistas del Tibet, léanse las observaciones de A. WAN- 
DUL, The Buddhism of Tibet, or Lammaúm, 2:' ed., Carnbridge 1934, p. 193. 
En el Japón de la Edad Media, muchos templos del Zen y del Shingon tuvieron 
mala fama por la pederastia, como lo confirma el testimonio de un actuai his- 
toriador budista, Z. Tsun, Nihm BukkyG-shi í= Historia del Budismo en Japón), 
vol. V, Tokyo 1951, pp. 335337; el fenómeno lo notaron los misioneros católicos 
del xvr, por ejemplo, al hablar del fundaüor del Shingon, KCbC Daishi, cfr. 
G. SCHURHMINIFR, KGb6 Daishi, en Orientalia (es el vol. 11 de su Gesammelte 
Studim), Roma 1963, pp. 685704. 
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sufre un golpe definitivo cuando el bonzo japonCs Shinran, sacan- 
do las conclusiones de la doctrina amidista, termina por abolir el 
celibato de sus monjes@. 
Y habiendo tocado el tema de la mujer, dejando aparte el es- 
tudio de la posición de la mujer en el Budismo 63, vamos a exponer 
las líneas fundamentales de las bhikkuni, o monjas budistas. Hoy 
son raras, y en países de tradición budista como Tailandia, no exis- 
ten En las ceremonias de admisión del monje budista, una de las 
preguntas del maestro al examinarle de los impedimentos: "¿eres 
hombre?" (usando la palabra opuesta a mujer); parecería que la 
puerta del monasterio está cerrada a las mujeres. Pero ya en las 
más antiguas tradiciones, se conservan relatos de mujeres que acu- 
den a los pies de Buda para oir la Doctrina, iniciando, de alguna 
forma, el monacato femenino. Es el caso de Visakhá, la mujer que 
escuchó a Buda y comió con él; extremadamente compasiva le ex- 
puso sus deseos y los de sus compañeras, de trabajar por los mon- 
jes, dándoles alimento, vestido.. . sobre todo, en la época de las llu- 
vias 65. Una interesante pagina del Culla-Vagga nos presenta-a una 
mujer contemporánea de Buda, Maha-pajápati. Se supone que vive 
con otras piadosas mujeres, pero sin formar aun institución, o 
grupo estable. Ella preguntó al Iluminado, "si es posible a la mujer 
proseguir en este camino de la Ley y de la Disciplina (dñamma- 
Vinaya), saliendo de la casa a la no-casa (soledad)"". Buda fría- 
mente respondió tres veces: "mucho cuidado que las mujeres pro- 
sigan este camino". Comprendió la negativa y con sus compa- 
ñeras acudió a Ananda, el discípulo de Buda que ya conocemos. 
Ananda las ve tan tristes que intercede ante el maestro. Respuesta 
negativa, y de nuevo: "señor, las mujeres que han dejado la casa 
para ir a la no-casa, ¿no podrán conseguir los frutos?"; el término 
frutos significa esa vida comunitaria semejante a la de los monjes. 
Ahora, la respuesta de Buda fue positiva, pero imponiendo a la vez 
62 La salvación no es fruto del propio esfuerzo, ni de la iluminación, ni de 
la conducta moral (elementos, como vimos, de la disciplina budista), sino don 
gratuito de Amida a aquellos que le invocan. El ñn de los monjes es reunirse 
para recitar el nombre de Arnida; de hecho, el budismo pierde en profundidad 
y la vida monástica uno de sus sentidos fundamentales, léase Y m m .  An 
Introduction to Shin Buddhism, Ube 1963, pp. 34-42. 
63 En algunos textos primitivos a la mujer se le dificulta extraordinariamente 
la iluminación, y la entrada final en el Nibbana. Aun dentro del amidismo, aun- 
que Arnida promete llevar al Paraíso (SukhZvati) a toda mujer que le invoque, 
allí renacerá como hombre, Sukhamti-ryüha. VIII, 34; en el Saddharmapunda- 
ñka (cfr. nota 26). XXIV. v. 31, se habla del cielo "donde no es posible encon- 
trar una mujer", con todo, una visión más universalista' del cielo, para hombres 
y mujeres, en el c. V, 24, y en todo el cap. XXII. 
64 W n ,  Thai Buddhism, o. c., p. 151. 
65 Mahü-Vagga, VIII, 15, 1-15. 
6 Culla-Vagga, X. 1, 1-6; el título que iieva al h a 1  este capítulo reza: 
"BhikkunTnam atthaga~dhm'IImam nitthitam". 
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algunas condiciones previas. Si cumplen las condiciones podrán for- 
mar también sangha o comunidad. La primera condición es la ob- 
servancia de ocho reglas fundamentales: 1. Respeto a los monjes, 
levantándose cuando les hablan, aunque ella tenga cien años, y el 
monje esté recién ordenado. 2. Durante la época de las lluvias vivir 
cionde habite algún monje. 3. Cada quince días acudir al monaste- 
rio de los monjes para oir el sermón (coincide con la celebración 
del upomtha, del que hablaremos después). 4. Pasada la época de 
las lluvias debe dar cuenta de todo lo que ha oido o visto. 5. Si 
comete una ofensa contra una ley importante debe sobrellevar un 
castigo. 6. Durante la probación observar las seis reglas (absten- 
ción de cualquier clase de muerte, impurezas, robos, mentiras, be- 
bidas intoxicantes, y comidas en los tiempos prohibidos). 7. Nunca 
podrá menospreciar a un monje. 8. También están prohibidos los 
consejos de una monja a un monje6'. En estas reglas, dictadas por 
Buda, se insiste en la docilidad de las monjas respecto a los mon- 
jes, y la dependencia constante en materia doctrinal. La regla n. 3 
alude a una ceremonia que pronto veremos: cuando comienza, se 
leen los nueve actos que todo monje debe realizar, y uno de ellos 
es precisamente enseñar a las monjas68. Este cuidado de instruc- 
ción responde al número exorbitante de preceptos que deben ob- 
servar las monjas, en teoría más de quinientos m. La formación de 
las bhikkhuni está calcada en la de los monjes. Las novicias me- 
nores de 20 años, y las que habían pasado más de 10 en vida con- 
yugal, estaban sometidas a un período de probación más largo. 
También existen dos maestras: üoarini con carácter más externo, 
y la upadhyayika. La ceremonia de profesión se celebra delante de 
la asamblea de monjas y monjes, con un cuestionario muy parecido 
al que ya vimos. 
En la historia del monaquismo budista, no faltan excepcionales 
figuras de monjas. Quizá la más famosa en el Extremo Oriente sea 
la monja china Ching-Chien, que vivió en la época Chien-hsing (317- 
367). Deseaba ardientemente imitar la vida de los monjes budi- 
tas, y por En, por medio de un bonzo, consiguió un manual con las 
reglas y el rito de ordenación. Con otras tres mujeres inauguró en 
China el monacato femenino. Su vida llamó la atención de sus con- 
temporáneos, y la traducción china del Ti-pitaka le dedicó páginas 
llenas de elogios ". 
67 Culla-Vagga. X, 17, 1-6. 
(.s MahZ-Vagga, 11, 20, 2-5. Más tarde sólo el monje que conocia perfecta- 
mente los textos canónicos podía ser "consejero de las bhikkhuni". 
8 Muchas noticias están recogidas en E. W m s c ~ ~ m ,  Bruchstücke des Bhi- 
ksuni-PrCtimoksa der Samñstivadins, Leipzig 1926, p. 135 SS. 
m La traducción de los textos chinos en E. CONZE. Buddhist Tezts through 
the Ages, N .  Y .  1964. p. 291 SS. Estos textos hacen ascender el número de las 
reglas de las monjas a 500. 
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La pobreza es una de las facetas más características de la es- 
piritualidad del monje budista. Las prácticas ascéticas o nissava 
(cfr. nota 44) que debe comenzar a practicar todo novicio, miran 
a la pobreza: la mendicidad, usar vestidos pobres, vivir a la som- 
bra de los árboles ... Los últimos de los Diez preceptos o dasasila. 
que ya conocemos, defienden la práctica de la pobreza: no se pue- 
de aceptar dinero y hay que evitar los lujos en la propia persona 
y en el aposento. En el rito de admisión, son claros los símbolos que 
significan el ideal de la pobreza del nuevo monje: abandona su pro- 
pio vestido, y recibe de la asamblea el tazón o cubilete para men- 
digar; desde ahora, el cubilete es la auténtica insignia del monje 71. 
Buda recomendó la pobreza, como la castidad, para alcanzar por 
su camino la libertad, la iluminación: "Vacía la barca, oh bhikkhu, 
y correrá veloz"72. El sentido más profundo de la pobreza budista 
hay que descubrirlo a la luz de las "cuatro verdades", pilares de 
la ideología budista, que predicó Buda después de la iluminación 73. 
Son cuatro eslabones irresistiblemente unidos de una verdadera 
cadena. La primera verdad: la existencia del dolor (dukkhc), todo 
aun la misma existencia es dolor; la segunda explica el origen o 
raíz del dolor (dukkha-samudaya), que está en la sed o deseo; la 
tercera verdad es sobre la extinción del dolor (dukkha-ntrodha), 
que se logra con la extinción de la sed; por fin, la cuarta verdad 
enseña el método o camino (magga) para este ideal. En esta ca- 
dena, la pobreza está íntimamente unida al tercer eslabón o ex- 
tinción de toda sed, o deseo. Explícitamente lo expone una de las 
páginas del Digha-Niküya 74. En esta breve exposición se puede adi- 
71 Es verdad que en el Dhnmmapada, XIX, hablando de la autenticidad del 
monje se dice: "no es uno bhikkhu por el hecho de pedir limosna a los otros; 
es bhikkhu aquel que abraza la Disciplina en su totalidad, y no en parte", v. 266. 
72 Dhnmmapada, XXV, v. 369; el capítulo está dedicado al bhikkhu, y en el 
contexto se habla del despego de todo. Estas ideas: de la pobreza a la luz por 
medio de la libertad en el Mahñ-Vagga, 1, 7, 3 SS. 
53 Sobre las "cuatro verdades" (cattifri mahübhÜtZni), por ejemplo, en el 
MahE-Vagga, 1, 6, 19 SS., 9, 2-4, etc. El tema de la segunda, tercera y cuarta ver- 
dad se centra en el concepto de sed (tanh.Z), que abarca desde el deseo de cosas 
materiales, hasta el deseo de la existencia, y aun de la anhilación. Una buena 
exposición en el art. citado en la nota 7, W. RAHULA, L'Enseignement fonda- 
mental du Bouddhisme, art. c., pp. 262-269; el camino que ensefia la cuarta ver- 
dad se le llama comúnmente "camino medio", de los "ocho estadios", etc. 
74 En el cap. XV, Mahñ-Nidüna (=origen de los precedentes), encontramos 
una exposición de la cadena fundamental de.las cuatro verdades, y al tocar el 
terna de la "sed" (tanhñ) se inserta una nueva cadena particular; las ideas van 
saliendo dentro de un diálogo entre Buda y Ananda sobre los males del mundo, 
las guerras, los odios, discusiones, etc., todos los males encuentran su origen 
en el deseo de atesorar, y el origen del deseo de atesorar es la avaricia (n. 11). 
el origen de la avaricia, la propiedad (n. 12). de la propiedad, la posesión (n. 13), 
de la posesión, el deseo que perturba ín. 14), de este deseo, la satisfacción (n. 15). 
de la satisfacción, el apego (n. 16), del apego, la búsqueda (n. 171, y de la b ú s  
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vinar la diferencia que media entre la pobreza del monje budista, 
y la del cristiano: para el cristiano el sufrimiento no es de la esen- 
cia de la vida, sino que ha venido como consecuencia del pecado. 
En el cristianismo, la pobreza no tiene un valor absoluto, sino re- 
lativo; más aún, existe una teología sobre el valor de las cosas te- 
rrestres, ya que todas pueden ayudar a la salvación7j. Es curioso 
notar, cómo la pobreza budista no lleva, como de hecho llevó a los 
monjes ,cristianos, al trabajo manual, al servicio de los demás. En 
el monacato budista siempre ha persistido una tendencia que des- 
precia estos trabajos. 
Para el monje budista, la mendicidad es la manifestación prin- 
cipal de su pobreza; el mismo nombre de bhikkhu parece significar 
.,me?zdicante. El día de la profesión al recibir el cubilete, promete 
vivir de limosna76. Una hora después de salir el sol, abandonaba el 
monje su celda, e iba a buscar el alimento para su subsistencia 
(pinda-püta vivir de limosna). Cuando pide no habla; sólo expone 
su tazón, y los fieles le alargan algo, casi siempre arroz, con cuidado 
de no tocarles; a veces, van acompañados de un niño que con una 
campana llama la atención. Antes del mediodía vuelven al monas- 
terio para la colación; con frecuencia no comen aquello que han 
recibido, sino que lo intercambian. En las reglas de mendicidad, 
se prohibe conservar algo de lo recibido. Todo había que consu- 
mirlo o darlo n. Para los enfermos se autorizaban manjares es- 
peciales como aceite y miel 78. Después de la comida, no se podía 
probar nada hasta el día siguiente; pronto se perdió en muchas re- 
giones esta austera costumbre de una sola comida (.?-a-bhattika) 79. 
En  el Sutta Nipata se recogen algunas normas concretas de Buda 
sobre la mendicidad: sólo por la mañana vaya el monje a pedir 
la limosna, y como 
queda, la sed (tanhü), que queda como la raíz original de esta nueva cadena 
(n. 18). 
No en estilo filosófico, sino poético, el Dhammapada dedica el cap. XXIV a 
la sed: "Tanh5vaggo", con alusiones explícitas a los bhikkhu. En el Sutta Nipñta, 
11, desde el v. 306 se unen psicológicamente la riqueza y la sed; ambas van cre- 
ciendo siempre sin medida. 
75 A. FERNANDO, The Buddhist and Christian Renuntiation of Material Goods, 
"Studia Missionalia", 12 (1962) 118-128. 
76 Mahü-Vagga, 1, 30, 4. Recordamos un versículo del Dhammapada, XIX 
(este capítulo trata sobre el fundamento de la Disciplina), v. 266: "no es uno 
'bhikkhu por el hecho de pedir limosna; bhikkhu es el que acepta la Disciplina 
,en su totalidad, no en parte". 
n Mahü-Vagga, VI, 17, 1-6. 
78 Mahü-Vagga, VI, 1, 1-2. 
79 W. RAHULA, History of Buddhism in Ceylon, Colombo 1956, pp. 176-177; 
el autor expone la antigua disciplina monástica de su tierra, donde ya existen 
dos comidas; la costumbre se encuentra en los antiguos comentarios. 
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las formas, 10s sonidos, los sabores, los olores y los tactos per- 
turban la mente de los hombres, vaya el bhikkhu por la comida, 
libre del deseo de estas sensaciones. Cuando reciba la limosna, 
vuelva al bhikkhu sus pasos. y se siente en la soledad; con el 
pensamiento puesto en su interior, no deje a la mente andar va- 
gando fuera, mas esté con el espíritu recogido80. 
Al recibir la limosna, no solían los monjes dar las gracias; en teo- 
ria, es el laico quien debía agradecer esta oportunidad de adquirir 
nuevos méritos. Mientras en el Hinayana la mendicidad se consi- 
dera como auto-disciplina, en el Mahayana tiene aspectos más so- 
ciales y humanos 81. 
El monje podía poseer pocos objetos; su equipo consistía en 
ocho o nueve piezas: las tres partes del vestido (casi siempre de 
algodón), el cubilete para la mendicidad, una aguja, un cinturón, 
la navaja para afeitarse cada quince días, el bastón ..., las sanda- 
lias se consideraron al principio artículo de lujo, pero luego fueron 
autorizadas 82. El vestido llevaba una señal indicadora del propie- 
tario; además de la pieza interior, la túnica exterior, y el manto 
que solían usar los más venerables. A las monjas se les permitía 
otras piezas 83. LOS objetos de uso común, no los podían llevar de un 
sitio a otro cuando se mudabanM. Para uso particular no se ad- 
mitía nada de los seglares. Todo lo que se recibe es común, y así 
cuando alguien daba algo a los monjes tenía que añadir la fórmu- 
la: "esto es para la comunidad" aunque se solían atender las 
necesidades del destinatario. A la muerte del monje, su escaso equi- 
po pasa a la comunidad, excepto la ropa y el cubilete que queda en 
manos de aquellos que le asistieron. 
La primera crisis del monacato budista fue originada por el 
problema de la pobreza. ¿Se debía aceptar el dinero? ¿Era posible 
vivir siempre de limosna? Especialmente el Segundo Concilio de 
Vesáli (más conocido en sansc. por Va%áli) trató el problema; de 
nuevo, la teoría defiende el ideal de mendicidad, pero dejando abier- 
tas las puertas a una relajación en la práctica. Hoy, la pobreza ab- 
soluta ha desaparecido de muchos monasterios, y la mendicidad es 
una prueba reservada a los novicios. 
80 Sutta Nipata, 11, 14, VV. 386-388; el auditorio que oye este discurso de 
Buda está formado por laicos, brahmanes y bhikkhu. 
81 E. CONCE, Buddhism, its Essence and Development, New York 1959, p. 57. 
82 Mahü-Vagga, VI, 3, 1. Según las regiones varían algo estos objetos; desde 
el principio se admitió una especie de plumero que sirviese al monje para de- 
fenderse de los mosquitos e insectos. Para Tailandia, cfr. la obra de W n ~ s ,  Thai 
Buddhism, o. c., pp. 155, 158. 
83 Culla-Vagga, VI, 15, 2; 16, 2; donde se enumeran la saya, y una especie 
de faja. 
Enumerados en el Mahü-Vagga, VI, 19, 1. 
8s Mahü-Vagga, VIII, 27, 5, X, 5, 10. 
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Por esa dimensión comunitaria de la propiedad, pronto se tuvo 
que organizar dentro del monasterio una despensa o almacén co- 
mún (kappiya-kuti). Se nombra un director, que con el dinero pro- 
veniente de los fieles, procura tenerla abastecida. Según las épocas, 
esta riqueza común ha tenido un significado distinto; en los tiem- 
pos primitivos eran cosas sin especial valor, y en las fuentes po- 
demos leer las listas de los encargados de la administración de es- 
tos objetosa6. Más tarde los monasterios quedaron enriquecidos 
con obras de arte, en especial esculturas, y buenas bibliotecas. 
En íntima relación con el tema de la pobreza, viene el manda- 
miento de la no-violencia; pertenece al primero de los ya conoci- 
dos 10 Preceptos. Ha sido considerado como una de las bases de la 
vida monástica. No hay que olvidar el momento histórico en que 
nace el Budismo. Una prehistoria de sangre había invadido la In- 
dia, consecuencia de la introducción de las nuevas armas de acero, 
y como reacción, se inició dentro de las clases más espirituales del 
hinduismo y del brahmanismo una fuerte corriente contra toda vio- 
lenciaa7. Al hecho histórico se añaden las ideas sobre la re-incar- 
nación, y de aquí la prohibición de herir o matar cualquier ser vi- 
viente. La ley de la no-violencia, concretizada pronto en el respeto 
a los animales, llegó a extremos como condenar el uso de la leche 
o del pescado. ¿Podía un monje comer carne, o aceptarla cuando 
pedía limosna? Varias fuentes del monacato recogen el diálogo de 
Buda con Silha sobre este problema. Es una conversación clave para 
el punto que tocamos. Silha le invitó a comer junto con sus mon- 
jes; Buda tomó como tema de su enseñanza cómo no se puede ha- 
cer el mal ni en obras, ni en palabras, ni en pensamientos. Entre 
los platos de la comida vino uno con carne; todos quedan a la ex- 
pectativa, y Buda dando ejemplo la comió, explicando: "Oh mon- 
jes, no se debe tomar de la carne que ha estado preparada a sa- 
biendas para uno. El que lo hace es un pecador (ofensor) de mala 
conducta. Os permito la carne y el pescado que sean puros en es- 
tos tres puntos: si no ha sido vista, oída o sospechada para ser 
nuestra, o con el propósito de ser ofrecida a los monjes"88. En la 
86 Culla-Vagga, VI, 21, 1-3, donde encontramos a un encargado de las bebi- 
das, a otro de los utensilios, de la ropa, etc. Mahá-Vagga, VI, 32, 2. 
87 Sutta Nipüta, 11, 7 (es la sutta del brahmán justo), copia las palabras de 
algunos espíritus divinos, como los Asma y Rakkhasa: "En un tiempo había s610 
tres enfermedades: el deseo, el hambre y la vejez; por la occisión de animales 
vinieron ochenta y ocho. Este pecado de la violencia tiene su origen antiguo: 
seres inocentes vienen inmolados por sacerdotes que los acometen con las ar- 
mas. Esta antigua e indigna costumbre ha sido condenada por los sabios ..." 
VV. 311-313. También en Ceilán el Budismo introdujo esta lucha contra las prác- 
ticas sangrientas, como el sacrificio de los animales, cfr. A. BAREAU, La Ra- 
yonnement des anciens monasteres bouddhisques de Ceylan, "Studia Missiona- 
lia", 12 (1962) p. 56. 
a Ma&-Vagga, VI, 31, 8-11; cfr. 14; e n  el Culla-Vagga, VII, 3, 1416. 
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práctica se recomendaba comer todo lo que ofrecieran; lo que 
mancha los alimentos es la voluntad. 
Las reglas serias, la castidad, la pobreza, han hecho del bhikkhu 
un verdadero asceta. El ascetismo constituía todo un ideal. Son nu- 
merosos los discursos de Buda sobre el auténtico ascetismo que de- 
be practicar el bhikkhu. Se le exige un completo despego de todo 
lo que impida el estado de libertad o superación de ideas, afeccio- 
nes, apegos. Sólo quien mantenga reprimidos todos los malos senti- 
mientos "puede en este mundo llevar una perfecta vida ascética", 
"libre en las palabras, en las acciones, en los pensamientos, cono- 
ciendo la Doctrina y mirando al Nibbiina, podrá en este mundo 
llevar una perfecta vida ascética", "el bhikkhu que vive en ecua- 
nimidad, en quien no existen propensiones, y ha  destruído los ve- 
nenos interiores (Üsuva). . . podrá en este mundo llevar una perfec- 
ta vida ascética". Los monjes cuando oyeron este largo discurso, 
respondieron: "Así es ciertamente, oh Sublime. El bhikkhu que 
viva de esta forma, domado, que ha triunfado de todo género-de 
apego, éste podrá en este mundo llevar una perfecta vida ascé- 
tica" *. 
Después de haber revisado los principios fundamentales del mo- 
nacato budista, nos vamos a detener en el examen de algunos ac- 
tos "comunitarios". Quizá el que alcanzó más importancia fue la 
celebración del Uposatha o día de ayuno y respeto hacia las reglas. 
Se celebra dos veces al mes, los días de luna nueva y luna llena. 
Ya en la más antigua tradición védica estas dos fechas eran sagra- 
das, y llevaban consigo ayunos y penitencias. En la historia más 
antigua del monaquismo budista, parece que era el acto comuni- 
tario principal, donde se iba ordenando la vida monásticagO. Más 
tarde, se concretizó en una reunión de tipo más espiritual, que 
aprovechaban los que habían faltado contra las reglas para hacer 
un confesión pública y pedir perdón. Todas las ofensas se perdo- 
naban por esta confesión gl. Al principio se celebraba en las cel- 
dasg2, y luego, en la nueva estructura de los monasterios, se hace 
89 Sutta Nipüta, 11, 13 (o sutta del perfecto asceta), VV. 360-374, el v. 375 es 
la respuesta de los monjes; Buda no olvida el ascetismo interior, y varias veces 
se usa el término Zsava, que originariamente es el líquido venenoso de algunas 
plantas, y en el vocabulario budista designa cuatro elementos que envenenan 
la mente: veneno del deseo, de la existencia, de la especulación intelectual, de 
la ignorancia. Otros discursos de Euda sobre el ascetismo del monje, en IV, 14, 
v. 925 SS. 
90 Mahü-Vugga, 11, 2, desde el n. 1 (único del cap. 2) hasta 11, 3, 8. Como 
literatura, DUTT, Early Monastic Buddhism, o. c., p. 100 SS.; sobre las caracte- 
rfsticas de las comunidades de Tailandia, WELLS, Thai Buddhism, o. c., pp. 151- 
154; en Ceilán tuvo un impacto social siendo el uposatha para todos un día sa- 
grado, W. RAHULA, History of Buddhism in Ceylon, o. c., pp. 241, 264. 
91 Mahü-Vagga, 11, 3, 3. 
92 Mahü-Vagga, 11, 8, 1. 
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una sala especial para este rito, llamada ~posatha-ghürü~~. Al me- 
nos cuatro monjes tienen que estar presentes. La celebración casi 
siempre es nocturna. La dirige el superior, que comienza anuncian- 
do los nueve actos preparatorios: barrer el suelo, encender las an- 
torchas, colocar la silla para el predicador, el agua para las purifi- 
caciones ... Se lee una declaración de inocencia de aquellos que no 
pueden asistir. Después de pasar lista, el superior pregunta: "Aquel 
que ha cometido una falta que la confiese, el inocente guarde si- 
lencio", inmediatamente sigue la lectura de las innumerables re- 
glas Pütimokkha que ya conocemos. Se canta una confesión de 
confianza en los tres tesoros: "No me refugio en nadie, Buda es 
mi refugio más precioso, y por esta confesión espero que la felici- 
dad venga sobre mí. No me refugio en nada, la Doctrina es mi re- 
fugio...", repitiéndose una tercera estrofa aludiendo a la Comuni- 
dad. Luego, todos los que han faltado voluntariamente contra alguna 
regla lo confiesan públicamente. Un canto cierra el acto. Existe 
poca preocupación por el arrepentimiento interior, o esa relación 
a Alguien transcendente a quien se haya podido ofender. 
Otro acto comunitario característico del monaquismo, es un "re- 
tiro" al término de la época de las lluvias94. Ofrece la ocasión para 
que los monjes mutuamente se reprendan los defectos o pecados 
que hayan podido observar en los compañeros. Si las faltas son 
graves, los culpables reciben algunas penas. Aprovechando estas 
fechas, acudían los laicos al monasterio con dones, y después del 
rito, invitaban a los monjes a comer, obsequiándoles con hábitos 
de algodón (kathina) . 
Para reforzar las prescripciones del reglamento, no faltan den- 
t ro  de la vida monástica ciertos medios coercitivos. Por las faltas 
cometidas, un capítulo de monjes puede imponer severas peniten- 
cias, desde la expulsión definitiva o temporal del monasterio, hasta 
el simple reproche. No es difícil encontrar en los mismos monaste- 
rios un rincón que servía de cárcel, en la tradición sánscrita co- 
nocida como ni.i-raya. Con este mismo fin coercitivo, se había for- 
mado una famosa lista de penitencias ascéticas (dhutanga); según 
los textos varían de doce a trece: una de las más curiosas llamada 
pamsukülikü era vestir con lo desechado por los demás; los mon- 
jes así vestidos se les consideraba como separados de la comuni- 
dad 95. Otro de los castigos, el manüttü, tenía la fuerza jurídica de 
una excomunión. El monje que lo recibía no podia ser ordenado. 
ni gozar de los servicios ordinarios de la comunidad, ni aun del 
saludo de sus compañeros; más aún. debía declarar en público que 
se hallaba bajo la pena del manÜttü%. 
93 MahZ-Vaqqa, 11, 8, 2. 
9 Mahii-Vagga, IV,  1, 14. 
95 Parivüra-PZtha, VI, 5;  XV. 6 (el texto está muy corrompido). 
% Culla-Vagga, 11, 4, 1; 11, 9, 1 (número único). 
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Hemos considerado la vida íntima del monasterio. Es hora de 
asomarnos un momento al exterior, y considerar brevemente la 
proyección social del monacato budista. El monasterio siempre ha  
sido considerado como una fuente de poder sobrenatural, que in- 
fluye en todos los estratos -religioso. artístico, político- de la vi- 
da de la nación. y aun de la ciudad donde está instalado. Primero, 
como un centro de ciencia. Es verdad que en la más antigua tra- 
dición budista, el monje no prestaba especial atención a la cien- 
cia; los textos de la primitiva literatura monástica desprecian el 
dogmatismo y la erudición, y el monje "sabio" más que un "inte- 
lectual" es el asceta "que realiza" la doctrina. Esta es la idea ori- 
ginal que repite el Dhmmapclda 97. La palabra técnica que usa 
para designar al monje sabio es muni, cuya significación primor- 
dial estaba reservada a quien hacia voto de silencio 98. La pura ver- 
dad intelectual no conduce a la liberación; el camino verdadero es 
el despego de todo y la superación de los ámva 99. El largo capítulo 
sobre "la red de Brahma" (Erahmajála Sutta) que abre el Digha 
NikÜw, presenta a Buda recomendando a los monjes una actitud 
anti-filosófica, condenando repetidamente las diversas teorías me- 
tafísicas contemporáneas '*. Con todo, los comentarios Pali del Ti- 
gitaka, escritos hacia el s. v p. C., y los libros no-canónicos, incul- 
can ya la necesidad de la formación intelectual del monje. Este 
cambio de perspectiva se realiza plenamente cuando penetra en los 
monasterios el sentido social. Dos claras vocaciones se distinguen 
en los monjes: la vocación al estudio, de los "libros" (gandha- 
dhura), que introduce al monje en el campo de la enseñanza teórica 
de la Doctrina, y la vocación a la "contemplación" (vipz.9sanü 
dhum), que continúa la línea tradicionallol. En muchos casos se 
impone la vocación de los "libros", y se inician en los monasterios 
las grandes escuelas filosóficas que abarcan desde los estudios de 
historia y medicina, hasta los de metafísica. Las emigraciones cul- 
97 Dhnmmapada, V I ,  v. 76 SS.; para ser sabio hay "que rechazar los términos 
Oscuros, y abandonar la casa por el anacoretismo, en soledad", v. 87. Lo opuesto 
del sabio es el "necio". V, v. 60 SS. 
98 Dhnmmapada, XIX, v. 268; léase desde el v. 258; existían diversos grados. 
desde el laico sabio (agüra muni), hasta el "iluminado" (muni muni). 
99 Dhnmmpada, X I X ,  v. 271; sobre el significado del asava, vease la nota 89. 
En la primera página del libro que comentamos, se dice gráficamente, "no 
llega a ser eficaz en la realización (de la doctrina) quien pronuncia muchos textos, 
éste es semejante a un pastor que cuenta los bueyes de otro", 1, w. 19, 20, en 
la tradición védica el buey es símbolo de la sabiduría. 
:* Digha Niküya, 1, la presente sutta consta de tres secciones, donde se ex- 
ponen y refutan tres categorías de filósofos, y termina con una parábola que 
compara a una red toda posición doctrinal. 
101 Una síntesis de estas apreciaciones en W. R A H ~ ,  History of Buddhism 
in Ceylon, o. c., pp. 158 SS., 294 SS. 
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turales de la India a la China, y de la China al Japón van encabe- 
zadas por monjes. 
Quizá el aspecto más curioso de esta proyección social, es el 
influjo del monacato en la política de los pueblos. Ha existido en 
el oriente una estrecha unión entre monjes y gobernantes. Muchos 
monasterios han sido lujosamente dotados por los reyes, y los mon- 
jes continuamente llamados para aconsejar en la vida política. 
Todos reconocían en la India, que el famoso rey Cakravartin ha- 
bía gobernado con sabiduría por su devoción al Budismo. Este 
ejemplo inspiró la conducta del emperador chino Wu-Ti (reinó 
502-549). Aunque las leyes monásticas del Ceilán prohibían al mon- 
je participar en la vida política, al mismo tiempo le recomiendan 
ayudar con su luz a los gobernantes. Y toda la historia de Ceilán 
está impregnada de estas amistades entre reyes y monjes. En los 
momentos críticos, como la elección del príncipe heredero, nunca 
falta el consejo de un monje 'O2. Todos los reyes de Tailandia han 
pasado parte de su juventud en algún monasterio como novicios103. 
En el Japón, cuando el monje Eisai (m. 1215) quiso introducir el 
budismo Zen en el país, tropezó con grandes dificultades hasta que 
el shogun o jefe militar del Japón de entonces, Minamoto Yorie, 
encontró en el monje un consejero insuperable; de esta amistad 
nació el famoso templo Kenniji, foco de cultura durante el medioevo 
japones. Es casi legendaria la amistad del segundo shogun, H6j6 
Tokimune (m. 1282), con el superior del monasterio Engakuji; el 
gran militar se retiró al monasterio antes de la batalla naval que 
destrozó el amenazante poder de los mongoles IM. 
Estas breves líneas nos han dado la oportunidad de seguir la evo- 
lución del monacato budista, y conocer sus pilares fundamentales. 
La sangha budista ha conservado en sus textos y tradiciones lo más 
autCntico del budismo. Ha sido siempre el centro donde se han for- 
mado las nuevas ideas, y el vehículo que las ha  llevado a otros paí- 
ses del Asia. Una ulterior evolución del Budismo hacia nuevas pos- 
turas y metas más completas, hay que esperarla también del mona- 
cato, que aún tiene fuerza para actuar como fermento en la masa. 
Roma JE&S LÓPEZ GAY 
io2 W. ~~, History of Buddhism in Ceylon, o. c., pp. 62-111. 
ni3 WELLS, Thni Buddhism, o. c., p. 8 SS., de la reciente dinastía Mongkut, 
Rama IV, que ascendió al trono en el 1851, había pasado más de 26 años en un 
monasterio. 
G. SANSON, History of Japan, vol. 11, London 1961, p. 158. cree que la "clase 
militar en Japón ha estado siempre inclinada a creer que existía una ciencia 
para gobernar. que sólo se podía adquirir al conseguir un maestro adecuado. 
Esta tradición fue la que llevó a hombres como Yoshirnitsu a asociarse ínti- 
mamente con los monjes del Zen". 
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